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Resumen 
La desterritorialización de los movimientos religiosos provocada por la migración 
marca la dislocación del tejido social constitutivo de los mismos y, con ello, la 
transformación de ciertas prácticas y discursos religiosos. Este artículo propone una 
reflexión sobre las transformaciones de la práctica religiosa que implica  la 
transnacionalización del hecho  religioso a partir de un estudio de caso sobre la tariqa 
murid, una cofradía sufí de origen senegalés, en España. Se esboza un análisis de varios 
elementos de la religiosidad murid en relación con la práctica religiosa y los principios 
normativos que la sustentan y su reelaboración en el contexto migratorio. 
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Abstract  
The deterritorialization of religious movements caused by migration involves the 
dislocation of the social fabric that constitutes them thus transforming religious 
practices and discourses. This paper proposes a reflection on the transformation of 
religious practices due to the transnationalization of religion movements through a 
case study of the Murid tariqa, a Sufi brotherhood of Senegalese origin, in Spain. The 
paper depicts an analysis of various elements of the Murid religiosity in relation to 
religious practices and the normative principles that underpin them in the migration 
context. 
 




Hoy en día existe una amplia literatura multidisciplinar que aborda el estudio de la 
heterogeneidad de formas de vivir y concebir el islam en Europa2. En lo que respecta al 
sufismo, el número de publicaciones sobre movimientos místicos islámicos en 
migración ha aumentado considerablemente3 en respuesta a  la necesidad de analizar 
“el papel del sufismo en la construcción y representación de la identidad y la práctica 
islámica en Europa” (Grillo: 2004, p. 16) y de estudiar cómo en el “islam transplantado” 





Fruto de esta apertura de perspectivas es la acuñación el término de “euro-sufismo” 
para describir los cambios radicales que han experimentado algunas formas de sufismo 
tradicionales al insertarse en el contexto occidental (Westerlund: 2004) o el desarrollo 
del concepto de “glocalización” aplicado al análisis de las relaciones entre las turuq y 
los procesos globales y locales (Voll: 2007 y R. Geaves et al.: 2009). Otros autores han 
profundizado en la idea de “translocalidad” para trabajar sobre los procesos de 
hibridación de las prácticas religiosas del sufismo “migrado” (Raudvere y Stenberg: 
2009) así como sobre la relación entre sufismo y modernidad y el aparente 
resurgimiento de éste último (Werbner: 2003, Dasseto: 1984). 
 
En lo que respecta a investigaciones sobre movimientos sufíes del África negra en 
Europa estas son todavía escasas, si bien sobre la tariqa Muridiya se han desarrollado 
varios estudios4. La mayor parte de la literatura sobre la tariqa murid como 
movimiento transnacional se centra en aspectos relacionados con las funciones 
económicas y políticas de la tariqa aunque cada vez hay más trabajos que abordan el 
papel que juega la experiencia migratoria en la reconfiguración de la práctica religiosa. 
 
La tariqa, entendida como camino, como aprendizaje de un código de valores y 
prácticas rituales que conducen hacia Dios siguiendo las enseñanzas del fundador, es 
también un espacio de reproducción de relaciones sociales de reciprocidad y 
complementariedad que va más allá del concepto de “cofradía” como forma local de 
institucionalización del sufismo. 
 
El estudio de los elementos que conforman la dimensión religiosa de la tariqa y, en 
particular, de las continuidades y rupturas que se producen en las formas de 
religiosidad en un contexto diaspórico, participa del análisis  de los procesos de 
redefinición de aquellos valores, acciones y símbolos que constituyen la identidad de la 
tariqa como colectivo transnacional.  
Desde esta perspectiva, este trabajo se basa en dos elementos de la categoría 
“religiosidad” entendida esta como la dimensión humana de la fe: la ética (como parte 
de las creencias) y la práctica religiosa.  
 
Tomando el concepto de lo que Talal Asad ha denominado “práctica disciplinaria”, el 
estudio de las prácticas rituales y los discursos sobre la conformación moral de los 
sujetos implica  prestar una especial atención a las posibles modificaciones de los ritos 
y preceptos que puedan darse en un contexto foráneo en el que no sólo las 
circunstancias vitales de los talibe son diferentes a las vividas en origen (situación 
administrativa, socioeconómica…), sino en el que las relaciones del Estado con las 
confesiones religiosas y el lugar del islam en el espacio público determinan de forma 
decisiva la realización de ciertas prácticas rituales colectivas.  
 
El estudio de la práctica religiosa de las comunidades murid emigradas permite 
analizar qué nuevas significaciones y reelaboraciones identitarias se gestan en la 
inmigración fruto de las características del nuevo medio, de las condiciones de vida de 




Práctica religiosa: dairas y jebelu 
 
La práctica religiosa murid se compone de una serie de espacios, rituales y relaciones 
sociales de los cuales queremos destacar dos: las dairas y la relación maestro-discípulo 
(jebelu).  La redefinición de estos elementos en el contexto diaspórico provoca 
transformaciones que desembocan en nuevas formas de religiosidad de carácter 
transnacional surgidas a través de procesos de negociación y adaptación entre la 
tradición y las nuevas experiencias locales. Además, ambos elementos  participan en la 
construcción de un espacio transnacional en el que estos se imbrican con las redes 
comerciales y de solidaridad que conforman la cartografía murid.  
 
Dairas y Keur Serigne Tuba 
 
Las dairas, dirigidas por un maestro (sheij) o por su representante (diawrigne),  son las 
estructuras asociativas en las que se organiza la práctica religiosa murid y funcionan 
como células conectadas al centro espiritual representado por Tuba5. 
 
Las dairas de la diáspora reproducen las bases de la unidad de la solidaridad a través 
de un complejo sistema de relaciones sociales jerarquizadas en el que sus miembros 
son reconocidos en su diferencia así como en unos valores comunes. Puede 
entenderse la participación en la daira como una estrategia más del continuo proceso 
de construcción de la identidad cultural y de reproducción de lo sagrado. Las dairas, 
además de centros espirituales y económicos, son el eje de un sistema de protección 
social y de desarrollo del conocimiento para una población desarraigada y, en 
ocasiones, en situación de vulnerabilidad. En este sentido, la creación de dairas en 
migración constituye también una respuesta adaptativa a las violencias y dificultades 
que implica iniciar una vida como inmigrantes en un contexto extranjero.  
 
En la geografía económico-religiosa en la que habitan los talibe emigrados, las dairas 
son elementos indispensables del espacio transnacional murid con implicaciones 
económicas y sociales tan importantes como las de las redes comerciales con las que 
interactúan.  
 
Las reuniones semanales de las dairas son momentos importantes en la recreación de 
la memoria colectiva de sus miembros pero también en la creación de una nueva 
memoria común de la diáspora a través de distintos espacios: Senegal, el país de 
destino, países de tránsito... y en la construcción de una identidad colectiva. En estos 
espacios también tienen lugar reelaboraciones identitarias individuales y así discípulos 
que en la daira de su localidad de origen no participaban apenas se convierten en 
referentes de la comunidad en la daira de la migración  
 
Son los miembros de las dairas quienes deciden sobre la pertinencia de comprar una 
casa de Serigne Tuba (Keur Serigne Tuba). Se trata de una decisión clave a nivel de la 
institucionalización de la presencia de la cofradía en el país receptor. La práctica de 
comprar locales para habilitar estos espacios ha sido promovida activamente por las 
autoridades religiosas de Tuba, en especial por Cheikh Mouhamadou Mourtada 
Mbacké, hijo de Ahmadou Bamba, llamado el marabu de la diáspora por su labor de 
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apoyo y promoción de la tariqa fuera de Senegal, y en la actualidad su hijo, Serigne 
Mame Mor Mbacké. 
 
Contrariamente a Senegal, donde las celebraciones de importantes fiestas murid como 
el Gran Magal de Tuba6 o el propio Gamu (nacimiento del Profeta) son una práctica 
comunitaria que se realiza en el espacio público, en España estas festividades se 
conmemoran en las casas de Serigne Tuba para salvar las dificultades que implicaría 
solicitar un permiso a las autoridades para utilizar la vía pública y cumplir con una serie 
de requisitos en términos de seguridad, salubridad, horarios, ruidos... Las casas de 
Serigne Tuba se convierten así en recreaciones de la ciudad de Tuba en las que, a 
través del simbolismo, se reproduce el espacio sagrado de la ciudad santa (Gueye: 
2009) más allá de las fronteras senegalesas. 
 
Por otro lado, la celebración colectiva de estos hitos del calendario murid tiene una 
importancia fundamental para vincular a la diáspora con el centro espiritual y recrear 
el tiempo sagrado en el espacio de la migración. 
 
Jebelu y relaciones centro-periferias 
 
El especial vínculo entre discípulo y sheij (jebelu) se reproduce a gran escala en la 
relación entre los talibe emigrados y la jerarquía religiosa de Tuba. Esta relación 
jerarquizada se basa en la complementariedad a partir de los distintos papeles del 
murid y el maestro. Tuba representa en este sentido el polo que orienta a las dairas en 
el camino que deben seguir sus miembros hacia Dios y es, además, la distribuidora de 
la baraka de Bamba y la guía espiritual de la comunidad. A cambio, los murid aseguran 
la subsistencia económica de quienes les guían e instruyen a través de un envío de 
remesas comunitario anual y otros  de menor importe a lo largo del año. 
 
En la redefinición del jebelu, los migrantes deben conciliar  el peso de lo comunitario, 
en términos de lógicas de trabajo, con el individualismo impuesto por la 
competitividad del mercado de trabajo occidental, la falta de tiempo y las dinámicas 
propias del comercio al que una gran parte de ellos se dedican. Este individualismo 
convive con los códigos de solidaridad y comunitarismo de la cofradía y de la propia 
cultura senegalesa, lo que Riccio formula como “la importancia de la independencia y 
el valor de la interdependencia” (Riccio: 2001). La solidaridad es un elemento esencial 
de la identidad senegalesa pero también de la construcción identitaria de la tariqa que, 
en el contexto migratorio, adquiere además un capital importancia para definirse 
como murid en oposición a otros valores occidentales. 
 
Por otro lado, y pese a haber adquirido ya una dimensión transnacional  a través de su 
presencia en distintos países, el marco de la relación entre los miembros la tariqa 
continúa siendo binacional pues se organiza desde la periferia, entre cada daira creada 
en cada país de migración,  y el centro: Tuba. Aunque el espacio de acción se haya 
ampliado considerablemente, el referente esencial de la tariqa como institución y 




Este localismo, característico de las órdenes sufíes, y que en el caso murid está 
representado por Tuba, hace necesario recrear el contacto entre miembros y 
autoridades religiosas en el seno de una comunidad real y no imaginada. De ahí que 
prácticas como las visitas de los marabu u otro tipo de autoridades religiosas o las 
peregrinaciones de los migrantes a Tuba sean tan necesarias no sólo para mantener y 
reforzar el vínculo de los discípulos con la jerarquía religiosa sino para preservar un 
rasgo importante de la identidad murid. Este constante flujo de personas en distintas 
direcciones constituye lo que Bava ha denominado la “religión del peregrino” (Bava: 
2005).  
 
Las visitas de los marabu a sus discípulos de la diáspora se sustentan en distintas 
tradiciones. Por un lado se inscriben en una dinámica profundamente arraigada en el 
África Occidental, la de la visita regular a los familiares para mantener los vínculos de la 
gran familia africana desperdigada en el espacio y el tiempo: “Las visitas son parte de 
la cultura: visitar a la familia allí donde esté. Para saber cómo están, recordarles lo que 
son y dar consejos”7. Por otro, enlazan con la ziyara o peregrinación, una práctica 
islámica que en el s. XIII, coincidiendo con el desarrollo de las turuq, se transformó en 
una actividad grupal organizada asociada con fechas específicas.  
 
Las visitas de estas autoridades religiosas dan lugar a reuniones en las que los marabu 
no sólo consuelan, aconsejan y transmiten las enseñanzas del fundador, también y, 
sobre todo, se convierten en espacios en los que se transmite la baraka como forma 
de acercarse a Tuba y signo de éxito. El papel de la baraka, relacionada con la 
protección y los métodos curativos,  es significativo en la relación entre discípulos y 
autoridades religiosas, cuyo cometido es transmitirla a los demás para que éstos se 
beneficien de la fortuna material y espiritual que proporciona. La baraka y, por 
extensión, la circulación de otros bienes religiosos bendecidos como los cri-cri o 
amuletos, grabaciones de las casidas de  Bamba y de los kurel y fanzines con textos 
clásicos del fundador constituyen una de las bases del intercambio entre murid y sheij 
en el espacio migratorio. 
 
Esta práctica permite además a las autoridades religiosas tubianas acortar las 
distancias físicas y simbólicas para evitar que las periferias se desvinculen o desarrollen 
una excesiva autonomía. Las visitas aseguran una continuidad para los talibe dentro de 
las múltiples rupturas que implica la migración pero también para la propia jerarquía 
religiosa, que recuerda constantemente a los discípulos el papel del trabajo (y sus 
frutos) como forma de salvación espiritual.  
 
En relación con  este recurso a la movilidad, el jebelu entre los talibe y Tuba, entre 
discípulo y maestro, se acomoda  a las transformaciones de la práctica religiosa en un 
proceso de migración a través de actores, productos religiosos y conmemoraciones de 
festividades  que actúan como intermediarios sustituyendo el encuentro físico entre 
discípulos, maestros y el espacio sagrado representado por Tuba. La dispersión es un 
elemento de configuración de la tariqa y el papel de las distancias es cada vez más 




Para probar y mantener el vínculo con origen, la diáspora está obligada a confrontar la 
lejanía del origen a través de un refuerzo de su presencia, generalmente a través de las 
contribuciones económicas.  
 
La ética murid 
 
Analizamos brevemente dos de las principales cuestiones éticas identificadas en los 
discursos de las comunidades murid emigradas a España. La primera de ellas, más 
genérica, se refiere a la disposición a hacer el bien y evitar el pecado8, es decir, al buen 
comportamiento del murid en su doble pertenencia, como musulmán y senegalés, y 
como ciudadano extranjero.  
 
Tanto en los discursos de los marabu itinerantes como en los de propios líderes 
comunitarios de la diáspora, se hace un especial hincapié en el respeto de los 
principios normativos islámicos pese a las “tentaciones” que la vida como migrante en 
un país no musulmán pueda  interponer en el camino del talibe. Estas “tentaciones” se 
refieren tanto  a aquellas prácticas  permitidas en la sociedad receptora pero 
prohibidas en el marco normativo islámico, como a aquellas no toleradas por ninguna 
de las dos sociedades pero que en un entorno de privaciones y dificultades pueden 
abrir vías de escape para algunos miembros. La tariqa se instituye así en una instancia 
de control social que recuerda a sus discípulos las disposiciones morales preceptivas 
para evitar el conflicto con la normatividad islámica y las prácticas de  la sociedad de 
receptora.  
 
Por otro lado, la observancia de los preceptos musulmanes debe conjugarse con la 
preservación de los valores y tradición del país de origen siempre que estos no entren 
en contradicción con las enseñanzas del Profeta. Este principio pretende salvaguardar 
el componente negroafricano y senegalés de la identidad murid9 en el marco más 
amplio del islam como religión universal y asegurar la continuidad de ciertos valores 
asociados a la tradición senegalesay, por extensión, africana, en un contexto 
migratorio. La diáspora murid debe pues conjugar estas dos tradiciones morales y 
normativas con la del país receptor.  
 
Maestros, líderes comunitarios y autoridades religiosas insisten a los talibe sobre la 
necesidad de ser respetuosos con las normas y códigos del país de acogida, de ser 
discretos y no hacerse notar sino por valores como la honestidad, la piedad y la 
humildad para dar una buena imagen tanto de la comunidad como del país de origen. 
La mejor prueba de éxito en este sentido son las buenas relaciones con la sociedad de 
acogida y sus instituciones, una preocupación constante de los talibe.  
 
La segunda cuestión ética fundamental para los murid que viven fuera de Senegal es la 
transformación de la ética del trabajo. La ética del trabajo murid se basa en tres 
conceptos: el trabajo espiritual (amal: el saber religioso y su transmisión, la 
espiritualidad), el trabajo físico (kasbu) y los servicios prestados a la comunidad 
(jidmat). Estos tres elementos constituyen la tres lógicas del trabajo del credo murid, 
cada una de las cuales se articula en torno a la relación entre el maestro y sus 




Según las enseñanzas de Bamba,  los murid no sólo deben desarrollar un trabajo físico 
que les permita ser independientes económicamente y por lo tanto mejor practicar su 
fe, también tienen que acompañar esta tarea de una formación religiosa que les guíe 
en su vida y prestar servicios a la comunidad. Este servicio puede realizarse a través de 
trabajos puntuales realizados de forma comunitaria o mediante la contribución 
económica. 
 
 Esta ética del trabajo se ha adaptado a la realidad de los distintos entornos en los que 
hoy día viven los murid, entre ellos los países occidentales. Las estrategias de acomodo 
a sociedades receptoras en las que la concepción del tiempo y del trabajo son distintas 
han desembocado en la modificación de ciertas prácticas religiosas para preservar el 
significado de la ética del trabajo. Fruto de estas transformaciones es el hecho de que 
la mayoría de los murid emigrados dedican mucho menos tiempo al aprendizaje de las 
enseñanzas religiosas y espirituales de la tariqa. En el caso de los talibe instalados en 
España, esto se debe, entre otras razones, a la escasez de maestros que puedan 
asegurar la formación, y así como de tiempo para dedicar al aprendizaje. Los murid 
emigrados han primado el kasbu sobre el amal ya que el primero les permite colaborar 
tanto con su comunidad espiritual (la tariqa) como con la familiar.  
 
El desplazamiento de las lógicas del trabajo ha provocado que el kasbu se convierta en 
la base del vínculo entre el talibe y el sheij, entre los murid emigrados y el centro 
espiritual de la tariqa. La mejor prueba de que se es un buen murid es el trabajo y, por 
lo tanto, también sus frutos. El discurso de los marabu que visitan a las diásporas les 
recuerda que “no estamos aquí para andar por las calles, que tenemos un padre y una 
madre, y unos hijos a los que alimentar”10. 
 
La máxima murid “trabaja como si fueras a vivir siglos y reza como si fueses a morir 
mañana” adquiere, en el contexto migratorio, una relevancia capital que tiene su 
impacto en origen donde los éxitos de los migrantes se miden en el valor de sus 




Las creencias y prácticas religiosas son un elemento clave de la identidad cultural que 
orienta la forma de construir la realidad y, por tanto, las decisiones individuales y 
colectivas de muchos individuos. En el contexto migratorio, la dimensión religiosa es 
un sistema de referencias fundamental, aunque evidentemente no el único, que 
organiza los referentes simbólicos y culturales que estructuran la vida de los migrantes 
y sus comunidades. La desterritorialización de los movimientos religiosos provocada 
por la migración de sus fieles marca la dislocación del tejido social constitutivo de los 
mismos y, con ello, la transformación de ciertas prácticas y discursos religiosos.  
 
Como otras tradiciones discursivas, el sufismo y en particular las prácticas y creencias 
religiosas de muchas turuq insertadas en el contexto migratorio, han mantenido una 
serie de continuidades en el proceso de transnacionalización que les ha permitido 




En el caso de la tariqa murid, las rupturas provocadas por cómo las condiciones 
estructurales del contexto social influyen en la reformulación de las prácticas y 
discursos que se insertan en ellas se articulan con las continuidades de una práctica 
discursiva basada en múltiples tradiciones, tanto globales como locales, dando lugar a 
la elaboración de una identidad  transnacional. 
 
Este carácter transnacional de la tariqa presupone su participación, tanto desde origen 
a través de las jerarquías religiosas, como sobre todo desde las distintas periferias 
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